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RESUMO
A partir da consciência de si, Agostinho desenvolve a dialética entre 
o conhecimento de si e de Deus. Esse conhecimento é marcado pela 
presença de Deus revelada como amor, em que ele harmoniza ele-
mentos de uma trajetória intelectual e de fé, e tem como resultado 
da liberdade de consciência, a responsabilidade moral e o reconhe-
cimento da insuficiência humana, subordinados ao movimento de 
interioridade e transcendência.
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READING PHENOMENOLOGICAL AND HERMENEUTIC 
RICOEURIANE ON FREEDOM OF CONSCIENCE 
IN THE INNER MAN IN ST. AUGUSTINE
ABSTRACT
Starting the self-consciousness, Augustine develops the dialectic 
between self-knowledge and God. This knowledge is marked by the 
presence of God revealed as love, he harmonizes elements of an in-
tellectual trajectory and faith, and has as a result of the freedom of 
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conscience, moral responsibility and recognition of human insuffi-
ciency, subordinate to the movement of interiority and transcendence.
Keywords: Dialectic; conscience; freedom; interiority; transcendence.
PERCURSO DE INTERROGAÇÃO A SI MESMO “QUEM SOU”
Este artigo irá considerar dois eixos teóricos para análise da liberdade 
de consciência e religião na filosofia. Primeiro, a partir de uma hermenêu-
tica da filosofia cristã em Santo Agostinho.1 Segundo, a partir do quadro 
narrativo, temos como referencial teórico, o conceito de identidade narrativa 
de Paul Ricoeur,2 em que mostra a dialética interna do personagem entre 
a mesmidade e ipseidade.  
As narrativas das Confissões são o campo de investigação para a 
análise da consciência de si e liberdade, em que Agostinho mostra um per-
curso de interrogação a si mesmo como tentativa de conhecer a si mesmo 
e a Deus. É a partir da consciência de si que ele estrutura o pensamento, 
a fim de revelar a verdade sobre si mesmo, e atestar sua autenticidade e 
liberdade, que implicará em movimentos de reconhecimento sobre o dizer 
“quem é”. Essa busca o leva à interioridade e à dialética de relações consigo 
mesmo, com o outro e com Deus.
A consciência de si assume um papel de identidade reflexiva, ela não 
se constitui pela imediatez do pensamento, nem como certeza fundadora 
do eu, mas de uma teia de relações e ações ao longo do tempo que a cons-
ciência de si constitui-se. A partir então dessa dialética, é que Agostinho 
se propõe descobrir e investigar quem é. 
Este artigo fixará a análise na interrogação “quem sou eu” em busca 
de compreender como a consciência de si e o tempo fluem, para fundamen-
tar e estruturar a dialética interna do personagem entre o conhecimento 
de si e de Deus no livro X das Confissões. Pois essa dialética de relações 
e a constituição temporal entre a consciência de si e o tempo são o que 
impede o sujeito de intuir imediatamente e o homem não se coloca como
1  De acordo com Hannah Arendt, ele foi o primeiro filósofo cristão pensador que se voltou 
para a religião em virtude das questões filosóficas. ARENDT, Hannah. A vida do espírito: 
o pensar, o querer, o julgar; trad. Cesar Augusto R. De Almeida, Antonio Abranches e 
Helena Franco Martins. Rio de Janeiro: Civilização Brasileira, 2008, p. 347.
2  RICOEUR, Paul. O si mesmo como um outro. Tradução de Lucy Moreira Cesar. Campinas: 
Papirus, 1991, p. 137-166.
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a origem de toda a ação, e sim, de certa liberdade, em virtude de depen-
dência de relações. 
Porém, antes vejamos de que maneira o ipse e idem são articulados no 
conceito de identidade narrativa, o qual supõe que seja possível estabelecer 
uma distinção entre o ipse e o idem. 
O ipse pode apresentar um núcleo mutante próprio de sua identidade, 
visto que um não anularia o outro, e a permanência, ainda assim, continu-
aria a existir, ou seja, a própria alteridade na constituição do si. 
O ipse se constrói a partir da própria temporalidade do si-próprio, de 
sua existência; o idem seria a neutralização impessoal de uma existência, ou 
seja, o indivíduo não como uma pessoa, mas como uma entidade neutra. Em 
Confissões, o ipse constrói uma relação de dependência com a mesmidade, 
pelo que são correlatos. A identidade é construída na relação com o outro.
A identificação com a alteridade na narrativa aponta para o ipse como 
problema da unidade: ao constatar a temporalidade humana e a vontade 
no espírito, Agostinho percebe sua dispersão em relação a Deus e uma 
presença mais permanente a si mesmo, o que causa a falta de unidade. A 
narrativa apresenta o seguinte problema a partir da consciência de si de sua 
ipseidade: o conflito no próprio espírito, a distância no tempo, enquanto 
dispersão e peregrinação, e a dissipação de si em relação à busca de sua 
unidade, o mesmo. 
Então, o problema passa a ser observado na narrativa quando Agos-
tinho afirma o conflito do próprio espírito:
És tu, na realidade, Senhor, que me julgas, porque, embora nenhum homem 
saiba o que é próprio do homem, a não ser o espírito do homem que está 
nele (1 Coríntios 2.11), todavia há alguma coisa que nem o próprio espírito 
do homem, que nele está, conhece, mas tu, Senhor, que o fizeste, conheces 
(Tobias 3.16; 8.9; João 21.15-16) todas as coisas. Eu, porém, ainda que na tua 
presença me despreze e me considere terra e cinza, contudo sei de ti alguma 
coisa que de mim ignoro. É certo que agora vemos como por um espelho, em 
enigma e ainda não face a face; e por isso, enquanto peregrino longe de ti, 
estou mais presente a mim do que a ti e, todavia, sei que tu de nenhum modo 
podes ser ultrajado; eu, porém, desconheço a que tentações posso resistir 
e a quais não posso (...) Confessarei, pois, o que sei de mim: confessarei 
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também o que de mim ignoro, porque o que sei de mim sei-o porque tu me 
iluminaste, e o que de mim ignoro não o sei, enquanto as minhas trevas se 
não tornarem como o meio-dia na tua presença (Confissões X, v, 7).
Ele atribui a esse conflito a ignorância, o desconhecimento de sua 
capacidade de resistir às tentações, o que traz a ruptura de sua comunhão 
com Deus, ou seja, de sua unidade e ao mesmo tempo, o coloca em um 
estado de permanência a si mesmo, que se trata da presença a si mesmo. 
Aqui temos o problema-chave da narrativa: o próprio personagem é a cau-
sa da dispersão. A ele se atribui a falta de unidade e peso, em virtude das 
tentações, embora tenha como desejo a busca pela unidade, em que sua 
própria alteridade o confronta, a partir da consciência que tem de si mesmo.
A narrativa segue e aponta para o obstáculo entre Deus e o homem: 
as diferenças. Deus, alguém que não pode ser ultrajado, na medida em que 
é o mesmo, o imutável; e o homem, aquele que ao contrário, observa em si 
mesmo a mutabilidade e fragilidade perante as tentações. 
A narrativa procura evidenciar os opostos, mas ao mesmo tempo ela 
pede por uma relação de identificação “com” e “em direção à” luz divina. 
Apesar do obstáculo identificado na narrativa, do face a face com Deus, 
o texto é permeado por uma presença permanente de iluminação para o 
conhecimento de si. E neste caso, o conhecimento de si não é mais algo 
solitário e independente de relações, ao contrário, o conhecimento de si 
pede pela busca incessante da relação, da busca pelo que sou e pelo que eu 
amo quando amo a Deus.
É diante desse confronto da alteridade que a prece inserida no início 
do livro X pede para conhecer a Deus tal como se é conhecido por Deus, 
mas sob uma nova perspectiva, não apenas pelo conhecimento de si, ou a 
consciência de si mesmo, mas de um “si” que se revela com a alteridade, 
que depende de relações e que ao mesmo tempo necessita confrontar-se e 
distanciar-se de si mesmo. Pois, a consciência de si pede pela compreensão e 
relação com o outro: de si próprio, do Outro e do mundo. Assim, é a partir 
desta temática e deste campo emblemático que devem ser direcionados os 
questionamentos e a busca pela articulação entre a consciência e a liberdade. 
Neste artigo, a memória está intimamente ligada à consciência de si, 
ela se insere à teoria narrativa como fundamentalmente reflexiva. 
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É por meio da memória que Agostinho faz todo o seu percurso de 
reflexão sobre a consciência de si, sobre “o que sou?”, “quem sou?”, “o que 
amo quando amo” em que busca a conexão proposicional pela memória 
“de que modo sou”, com intuito de revelar o enigma “não quem fui, mas 
quem já sou e quem ainda sou”:
Este é o fruto das minhas confissões, não já como fui, mas como sou (...) 
Revelarei, pois, a tais pessoas, a quem me mandas servir, não quem fui, mas 
quem já sou e quem ainda sou, mas não me julgo a mim mesmo. E que assim 
seja ouvido (Confissões X, iv, 6).
Pois, a identidade narrativa do personagem está intimamente ligada à 
memória. A memória é desenvolvida de modo a inserir a questão profunda 
do ser humano, de como pensar a sua existência.
A existência do personagem é pensada de um lugar próprio, do “Aí” 
da memória, em que se combinam os conteúdos da memória de si mesma, 
a partir de um deslocamento temporal e espacial. A memória faz o entre-
cruzamento entre a história e a ficção que tem como base a Escritura. O 
ato de narrar não pode ser compreendido sem a Escritura, pois ela, neste 
caso, é o fundamento da constituição de sua existência. 
A história no texto narrativo compreendido passa pela recordação da 
memória de si, de conteúdos próprios de seu passado-presente ontológico, 
que o constitui no presente do presente como filho do homem, Adão, que 
o direciona para a memória futuro-presente, em que busca pela presença 
do esquecimento da imitação, ou seja, da sua constituição como filho do 
homem, Cristo. 
Esse desenvolvimento narrativo já marca a própria condição de 
uma ficção, em que a realidade é desenvolvida na narrativa sob o olhar de 
suspensão do mundo, mas que não o exclui da representação na realidade 
dinâmica da qual parte enquanto condição humana com o mundo. 
Desse modo, a Escritura entra como mediação no processo narrativo 
ao se entrelaçar a tessitura do texto das Confissões em permanente diálogo 
de respostas e interpelações sobre quem é. O texto narrativo mostra que 
Agostinho tem uma intimidade com os textos da Escritura e, quando ela-
bora seu pensamento, ele interpreta a própria existência a partir da relação 
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com a fé interpretativa das Escrituras, com os conteúdos da compreensão 
de sua memória narrativa.
A partir da narrativa, quais são os acontecimentos que desencadeiam 
os questionamentos sobre “quem é”? A inquietude existencial é o primeiro 
desencadeamento. Quando ele segue em busca da notícia de si mesmo.
EM BUSCA DA NOTÍCIA DE SI MESMO
Confissões articulam dois movimentos: primeiro, a consciência indivi-
dual que Agostinho tem a respeito de si mesmo; segundo, o reconhecimento 
de uma consciência que ignora, mas que há um conhecedor “Deus”, do 
abismo profundo da consciência (abyssus humanae conscientiae).3 
 A renúncia e desprezo de si mesmo têm como desejo o amor de 
Deus e culminam em uma confissão “não feita com palavras e com a voz 
do corpo, mas com o grito interior da alma, e o clamor do pensamento” 
(Confissões X, ii, 2). 
Torna-se patente que a confissão é marcada pela interioridade da alma 
e pelo desejo (affectum): é o desejo (Volo eam) que se coloca a caminho 
do conhecimento.
A confissão demonstra um conhecimento (notitia) implícito e laten-
te4 no interior da alma, já conhecida plenamente por Deus, do abismo da 
consciência humana, que deve ser colocada à luz da consciência humana, 
isto é, trazer à reflexão, tornar o conhecimento (notitia) de si explícito por 
meio do clamor pensamento (cogitare).5
 A narrativa associa duas condições indispensáveis para o conheci-
mento de si e de Deus: tornar o que está implícito (notitia) no ser humano 
explícito à consciência e obrigá-lo à reflexão, o que possibilita o aprendizado 
e o conhecimento.6 O termo notitia, no livro X, aparece entre XIX, 28 e 
3  Confissões X, 2, 2.
4 VERBEKE, 1958, p. 505. Segundo Verbeke, procurar e encontrar a Deus supõe certo 
conhecimento de Deus, que Santo Agostinho qualifica como notitia, termo que se opõe 
a cogitatio – o primeiro designa um conhecimento implícito e latente que é a condição 
indispensável para o conhecimento explícito, e o último vocábulo indica um conhecimento 
atual e explícito.
5 De acordo com Cilleruelo, o nosse é prévio ao cogitare, toda cogitatio agostiniana pressu-
põe já um nosse, como hábito natural de conhecimento. Cogitare é um termo que indica 
reflexão, autoconsciência e conhecimento expresso psicológico. Existe sempre um interesse 
de progresso, partindo do “inconsciente” (nosse) para o “consciente” (cogitare).
6  Confissões X, xi, 18.
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XXIII, 33, em que Agostinho fala que o conhecimento interior é pressuposto 
como existente, mas esquecido (oblívio).
Desse modo, como primeiro percurso iremos observar o correlato 
entre o ato de pensar (cogito) e o ato de conhecer (noese), que depende 
de uma disposição do querer contida na própria memória (Volo eam). A 
consciência se desenvolverá em correlato com a memória em dois percur-
sos: a consciência de si e a memória da recordação, e a consciência de si e 
a memória da lembrança do esquecimento, o ainda-não, ambos articulados 
ao tempo presente do já aí e do agora. 
Está em jogo a consciência de si mesmo, no agora, que expressa algo 
para além de si mesmo, que é o seu próprio enigma, ou seja, o presente 
é sua condição de tensão e atenção, da descontinuidade, do diferente, da 
pluralidade, mas também existe uma permanência em si mesmo velada, que 
procura ultrapassar (transibo), por meio da memória, a recordação do não-
-mais e a lembrança do ainda-não, que impõe uma memória crítica. A priori, 
o verbo não trata apenas de conhecer, mas sim de pensar sobre a realidade.
O já-aí e o agora são a visão da articulação entre a memória e o pen-
samento compreendidos como ponto de partida, em que se combinam os 
movimentos do percurso à reflexão tanto do não-mais quanto do ainda-não, 
da visão interior da realidade de si mesmo e da partida da atualização e trans-
formação do pensamento. É por meio da atenção no presente, aí, agora, que 
Agostinho desenvolve o conhecimento da memória, a memória de si mesma, 
e abre a visão de esperança para o ser que conhece a sua insuficiência on-
tológica. É o presente que desenvolve a “visão” da memória, que entrelaça a 
memória ao tempo de um já passado-presente e de um agora, termo utilizado 
para marcar o presente com expectativa de um presente-futuro.7 
Aspecto a considerar é a estrutura que a narrativa estabelece para 
constituir o si: primeiro, polos contrários entrelaçados à narrativa; segundo, 
a ordem sequencial e crescente. Desde o início da narrativa, no livro X, 
Agostinho pontuará polos “contrários” entrelaçados na narrativa, constitu-
tiva do conhecimento de si, por exemplo, o que sabe e o que ignora, a luz e 
as trevas,8 a presença e a ausência, a memória e o esquecimento,9 memoriam 
7  Confissões XI, xx, 26.
8  Confissões X, v, 7.
9  Confissões X, xvi, 24.
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meam e immemmor tui,10 mortal pecador e imortal justo.11 Existe sempre 
uma obscuridade que necessita ser iluminada no pensamento, o que de-
monstra um conhecimento parcial, uma incompreensão e, portanto, ainda 
desconhecido, ignorado, associado ao desejo de alcançar a totalidade do 
conhecimento, que revela a própria inquietude na existência. Essa mesma 
inquietude o leva a um processo de movimentos de transcendência, de 
interiorização e atenção.
A BUSCA DA IDENTIDADE E A CONSCIÊNCIA DE ALGO 
AUSENTE EM SI-MESMO E PRESENTE NO OUTRO
A inquietude se apresenta quando o homem não se conhece inteira-
mente e reconhece a própria incompreensão acerca de si mesmo. O ipse est, 
si-próprio, na criatura reflete a própria falta de conhecimento de si mesmo, 
de algo mais abarcador de seu espírito.
És tu, na realidade, Senhor, que me julgas, porque, embora nenhum homem 
saiba o que é próprio do homem, a não ser o espírito do homem que está nele, 
todavia há alguma coisa que nem o próprio espírito do homem, que nele está, 
conhece; mas tu, Senhor, que o fizeste, conheces todas as coisas. Eu, porém, 
ainda que na tua presença me despreze e me considere terra e cinza, contudo 
sei de ti alguma coisa que de mim ignoro. É certo que agora vemos como por 
um espelho, em enigma e ainda não face a face; e por isso, enquanto peregrino 
longe de ti, estou mais presente a mim do que a ti e, todavia, sei que tu de 
nenhum modo podes ser ultrajado; eu, porém, desconheço a que tentações 
posso resistir e a quais não posso (...) Confessarei, pois, o que sei de mim: 
confessarei também o que de mim ignoro, porque o que sei de mim sei-o por-
que tu me iluminaste, e o que de mim ignoro não o sei, enquanto as minhas 
trevas se não tornarem como o meio-dia na tua presença (Confissões X, v, 7).12
10  Confissões X, xvii, 26.
11  Confissões X, xliii, 68.
12  Tu enim, Domine, diiudicas me, quia etsi nemo scit hominum, quae sunt hominis nisi spi-
ritus hominis, qui in ipso est, tamen est aliquid hominis, quod nec ipse scit spiritus hominis, 
qui in ipso est, tu autem, Domine, scis eius omnia, qui fecisti eum. Ego vero quamvis prae tuo 
conspectu me despiciam et aestimem me terram et cinerem, tamen aliquid de te scio, quod 
de me nescio. Et certe videmus nunc per speculum in aenigmate, nondum facie ad faciem; 
et ideo, quandiu peregrinor abs te , mihi sum praesentior quam tibi et tamen te novi nullo 
modo posse violari; ego vero quibus temptationibus resistere valeam quibusve non valeam 
nescio. Et spes est, quia fidelis es, qui nos non sinis temptari supra quam possumus ferre, 
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A aporia da memória abre com a tensão no próprio espírito (ipse 
est), com a afirmação de que o homem que deveria conhecer a si mesmo 
não é capaz de fazê-lo, pois existe alguma coisa no próprio espírito que 
desconhece; entretanto, é capaz de conhecer alguma coisa em Deus que 
ignora de si mesmo. 
De um lado, o homem não se conhece inteiramente, pois nem o 
próprio espírito (ego animus) que está no homem é capaz de conhecê-lo. 
Não sendo capaz de conhecer o que é próprio de si, reconhece Deus como 
o único conhecedor de si, ao mesmo tempo em que introduz uma confessio 
laudis, no reconhecimento (Domine... qui fecisti eum) de que Deus o fez 
e, portanto, é o seu conhecedor, e não somente é o seu conhecedor, mas é 
também quem o fez. De outro lado, afirma conhecer alguma coisa de Deus 
ignorada de si mesmo.13 É pela mediação do olhar do outro, “Deus”, da 
percepção da presença divina, que Agostinho volta o olhar para si mesmo, 
ou seja, outro se instala na reflexão sobre seu discurso, ao falar para Deus 
sobre a ausência da coisa ignorada em si mesmo. 
Após ter a consciência do próprio desconhecimento e conhecimento 
de algo ausente, mas presente no outro, coloca como enigma a visão por 
meio de um espelho no agora (nunc), o presente enigmático, em que pode 
se ver somente por meio de si mesmo e não numa visão direta, de face a 
face com Deus, em que o outro pode ser visto diretamente; o que apresenta 
como primeiro problema é o nondum, de um ainda-não da face de Deus, que 
tem como obstáculo o próprio espelho, que revela a si mesmo, a distância, 
a presença e a ausência a si mesmo e em relação a Deus. A própria imagem 
se torna um problema a ser perseguido como causa e solução do problema.
sed facis cum temptatione etiam exitum, ut possimus sustinere. Confitear ergo quid de me 
sciam, confitear et quid de me nesciam, quoniam et quod de me scio, te mihi lucente scio, 
et quod de me nescio, tandiu nescio, donec fiant tenebrae meae sicut meridies in vultu tuo 
(Confissões X, 5, 7).
13  “Tu enim, Domine, diiudicas me, quia etsi nemo scit hominum, quae sunt hominis 
nisi spiritus hominis, qui in ipso est tamen est aliquid hominis, quod nec ipse scit 
spiritus hominis, qui in ipso est, tu autem, Domine, scis eius omnia, qui fecisti eum. 
Ego vero quamvis prae tuo conspectu me despiciam et aestimem me terram et 
cinerem tamen aliquid de te scio, quod de me nescio. Et certe videmus nunc per 
speculum in aenigmate, nondum facie ad faciem;et ideo, quandiu peregrinor abs 
te, mihi sum praesentior quam tibi et tamen te novi nullo modo posse violari; 
ego vero quibus temptationibus resistere valeam quibusve non valeam néscio” 
(Confissões X, v, 7).
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É certo que agora (nunc) vemos como por um espelho (per speculum), em 
enigma (in aenigmate) e ainda não (nondum) face a face, e por isso, enquanto 
peregrino longe de ti, estou mais presente a mim do que a ti e, todavia, sei 
que tu de nenhum modo podes ser ultrajado14 (Confissões X, v, 7). 
A presença de Deus enquanto conhecedor do homem é patente para 
Agostinho. Não é a falta da presença de Deus, mas é a falta da apropriação 
dessa presença que direciona a prece: “Ó virtude de minha alma, entra nela 
e molda-a a ti, para que a tenhas e a possuas sem mancha e nem ruga” 
(Confissões X, i, 1).
O fato de se ver distante, ou seja, o tempo da distentio, o tempo que 
distende o pecado e que suscita a resistência, introduz o desconhecimento 
do domínio de si mesmo: não sabe a que tentação pode ou não resistir. 
Mesmo após ter se convertido, batizado, isso não garante a ausência 
da tentação, como é observado longamente após analisar a miséria huma-
na entre X, xxviii, 39 e xli, 66, pois a tentação encontra seu estatuto de 
resistência. E introduz o segundo problema: a confrontação de si mesmo 
diante das tentações:
Esforço-me todos os dias por resistir a estas tentações, e invoco a tua mão 
direita, e trago junto de ti as minhas inquietações, porque, sobre este assunto, 
a minha opinião ainda não é segura (Confissões X, 31, 44); Exposto, pois, a 
estas tentações, luto todos os dias contra a concupiscência (...) (Confissões 
X, 31, 47).
Somos todos diariamente tentados com estas tentações (Confissões X, 
xxxviii, 60). 
A tentação é confronto permanente, em que ele se encontra radical-
mente exposto a ela: o homem ignora aquilo que suporta e aquilo que não 
suporta. Diante do confronto de si mesmo, nasce a exigência de resistir a 
si mesmo, em que trava a luta no próprio espírito, na cisão da vontade. A 
tentação tem a força de mostrar o que permanece em seu próprio espírito. 
14 Et certe videmus nunc per speculum in aenigmate, nondum facie ad faciemet ideo, quandiu 
peregrinor abs te, mihi sum praesentior quam tibi et tamen te novi nullo modo posse 
violari; (...) (Confissões X, v, 7).
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O que conclui como direcionamento no plano de suas confissões é 
que confessará o que sabe a seu próprio respeito, confessará também o que 
ignora, o que sabe a seu respeito é porque Deus o iluminou, e o que ignora, 
esperará até que se torne iluminado na presença de Deus.
Apesar de polos de compreensão assimétricos entre a natureza de 
Deus e do homem, Agostinho passa a elaborar a consciência sobre si 
mesmo a partir de um olhar interior sob o olhar divino, em busca da 
transcendência. 
Portanto, o que diz conhecer é exatamente aquilo que ainda desco-
nhece de si mesmo, o ainda-não (nondum), algo ignorado, do qual sente 
a ausência, ou seja, a consciência da perda da semelhança com Deus, o 
que exige certo julgamento a seu próprio respeito. Apesar de começar o 
parágrafo dizendo que é Deus quem o julga, exerce um julgamento ou de-
monstra consciência acerca de si mesmo. As próprias questões lhe impõem 
arbitrar sobre si mesmo. Neste ponto, é possível identificar um limiar entre 
a consciência de si e o julgamento acerca de si mesmo.
Agostinho passa a estabelecer uma relação de desejo a uma realidade 
que ainda lhe falta. É exatamente essa reflexão que lhe permite compre-
ender que aquilo do qual sente falta é também a aspiração ao desejo de 
semelhança:
Eu, porém, ainda que na tua presença me despreze e me considere terra 
e cinza, contudo sei de ti alguma coisa que de mim ignoro.15 É certo que 
agora vemos como espelho, em enigma e ainda não face a face; e, por isso, 
enquanto peregrino longe de ti, estou mais presente a mim do que a ti e, 
todavia (...) (Confissões X, v, 7).
Nessa primeira passagem, ao considerar-se como terra e cinza, 
Agostinho começa a apontar para a terra de dificuldades em que percebe 
a falta de domínio de sua própria vontade, a que tentações pode ou não 
resistir: “eu, porém, desconheço a que tentações posso resistir e a quais não 
posso”.16 Agostinho passa a confrontar aquilo sobre o que anteriormente 
dizia ignorar. Ele mostra que existe certa liberdade. Pois, essa liberdade 
15  Ego vero quamvis prae tuo conspectu me despiciam et aestimem me terram et cinerem 
tamen aliquid de te scio, quod de me nescio.
16  ego vero quibus temptationibus resistere valeam quibusve non valeam nescio.
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está condicionada a uma ação da qual não se sente plenamente capaz, em 
virtude de sua própria alteridade, quando o homem não se conhece intei-
ramente, e reconhece a própria incompreensão acerca de si mesmo. O ipse 
est (si-próprio) na criatura reflete a própria falta do conhecimento de si 
mesmo, e procura pela razão de sua existência, da força de sua natureza.
De um lado, o homem não se conhece inteiramente, pois nem o 
próprio espírito (ego animus) que está no homem é capaz de conhecê-lo. 
Não sendo capaz de conhecer o que é próprio de si, reconhece Deus como 
único conhecedor de si, ao mesmo tempo em que introduz uma confessio 
laudis, no reconhecimento (Domine... qui fecisti eum) de que Deus o fez e, 
portanto, é o seu conhecedor, e não somente o seu conhecedor, mas tam-
bém quem o fez. De outro lado, afirma conhecer alguma coisa de Deus que 
antes ignorava. É pela mediação do olhar do outro (Deus) e da percepção 
da presença divina que Agostinho volta o olhar para si mesmo, ou seja, 
outro se instala na reflexão sobre seu discurso ao falar para Deus sobre a 
ausência da coisa ignorada em si mesmo. 
Após ter a consciência do próprio desconhecimento e conhecimento 
de algo ausente, mas presente no outro, coloca como enigma a visão por 
meio de um espelho no agora (nunc), o presente enigmático, em que pode 
se ver somente por meio de si mesmo e não numa visão direta do face a 
face com Deus, em que o outro pode ser visto diretamente; o que Agosti-
nho apresenta como primeiro problema é o nondum (ainda-não) da face 
de Deus, que tem como obstáculo o próprio espelho, que revela a si mes-
mo, a distância, a presença e a ausência a si mesmo e em relação a Deus. 
A própria imagem se torna um problema a ser perseguido como causa e 
solução do problema. 
NARRATIVIDADE E DESENCADEAMENTOS DO “EU SOU”
Esse desenvolvimento sob a perspectiva da narratividade ajuda a 
refletir sobre a complexidade dos desencadeamentos, de valores existen-
ciais e ideais com os quais o personagem se identifica e se reconhece, e se 
constitui na relação com a alteridade.
Por isso a consciência de si apresenta-se como o primeiro movimento 
antes de entrar propriamente no campo da memória. O personagem mostra 
de início o desejo de conhecimento de sua alteridade, de sua ignorância, 
 Revista Páginas de FilosoFia
Revista Páginas de Filosofia, v. 5, n. 1, p.1-16, jan./jun. 2013
DOI: http://dx.doi.org/10.15603/2175-7747/pf.v5n1p1-16
13
das obscuridades, passando a estabelecer o correlato entre presença e au-
sência, consciência e (in) consciência. Após a constatação das dificuldades 
a serem percorridas – como a fragilidade da consciência humana, a ten-
tação, a enfermidade, a culpa e a falta de autodomínio – somente após o 
reconhecimento da sua condição humana, que Agostinho entra no campo 
da memória para compreender a si mesmo. 
A partir da dialética interna do personagem entre a mesmidade e a 
ipseidade marcada pelo fenômeno da vontade, do querer e não querer, nas 
tentações; é que há um conflito no movimento existencial que causa uma 
cisão do si mesmo. O que poderemos observar é que existe uma procura 
constante de Agostinho pela unicidade, mas que essa busca é constante-
mente ameaçada pela temporalidade e multiplicidade do próprio espírito. 
O problema “eu sou” flui na consciência como resultado da experiência 
fática que determina seu próprio ser. A dispersão do ser é vista sob a pers-
pectiva de um contramovimento em relação a si mesmo e de movimento 
em direção a Deus. Assim, a vontade é a possibilidade de conhecimento 
que avança em direção ao sagrado, em um contramovimento a si mesmo. 
A vontade passa a ser então a possibilidade de conhecer a própria finitude 
e infinitude, a própria temporalidade e eternidade. 
A vontade é o paradoxo da própria fonte de concordância e discor-
dância, que pode inverter o efeito da contingência quando guiada por Deus.
Um dado importante a considerar é que Agostinho vê a necessidade 
da redenção da vontade se transformar em amor, de modo que as análises 
de Agostinho demonstram que as bases para esse desenvolvimento estão 
lançadas nas Confissões quando seu narrador começa a falar da vontade 
como uma espécie de amor. 
Quando passa aos questionamentos sobre si mesmo (“quem sou? o 
que sou agora?”17 “O que amo quando te amo?”18), ao buscar a compreensão 
sobre o conhecimento de si e o conhecimento de Deus.
É possível observar que há uma identidade própria do personagem 
colocada em questão a partir da própria condição humana de finitude; essa 
identidade é marcada pelo forte desejo de negação a si mesmo em função 
do desejo de completude humana. 
17  Confissões X, iv, 5.
18  Confissões X, vi, 8.
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CONSIDERAÇÕES FINAIS
O que queremos ressaltar é que as interrogações de Agostinho de-
senvolvem um caminho de começo e fim para o conhecimento de si nas 
Confissões, no livro X, quando Agostinho começa a falar da vontade como 
uma espécie de redenção da vontade voltada para o amor, como solução 
necessária, uma vez que os conflitos do ego volitivo teriam de ser resolvi-
dos ao final. 
A solução dada por Agostinho a partir da consciência de si para o 
conflito interno da vontade é a transformação da própria vontade em amor 
que teria o potencial de uma força de união e de maior coesão do que a 
vontade, pois o amor seria o próprio agente da ação. O amor teria uma força 
de não extinção da possibilidade de permanecer imóvel e poder ser desfru-
tado, ao contrário da vontade, que não se basta. Quando Agostinho passa a 
descrever as tentações e apresenta a ambiguidade e falta de completude do 
ser para a ação, ele mostra que a vontade teria o potencial de decidir usar 
a memória e o intelecto, mas não seria capaz de utilizá-los para o melhor 
fim. A liberdade de consciência estaria ligada ao reconhecimento do amor 
de Deus. Esse amor é visto como espécie de vontade duradoura, livre de 
conflitos, que exige envolvimento da própria vontade, com potencialidade 
de negar ou afirmar, exatamente porque é livre. Em virtude disso, Agostinho 
fará a comparação do ser humano com a imagem e semelhança de Deus, 
porque é dotado de vontade livre. 
A liberdade de consciência agostiniana é movida pela vida interior, 
em que se movimenta em busca pelo conhecimento de si mesmo e de Deus. 
A busca interior o coloca como interrogação a si mesmo, que significa 
quaestio mihi factus sum “tornei-me uma questão a mim mesmo”. 
Essa busca interior tem seu ponto de partida na memória e no livre-
-arbítrio da vontade, que passo a considerar como a liberdade de consci-
ência, um conhecimento que se submete à dependência do seu Criador em 
busca de transcender a si mesmo. Esse percurso trata do reconhecimento da 
fragilidade humana, em busca da sua identidade, que tem como necessidade 
ser moldado de maneira semelhante à imagem do Criador. O paradigma 
da liberdade de consciência é dotado da vontade livre e de vocação para 
reencontrar o seu Criador.
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O homem em busca da verdade de si mesmo não deve tentar dissi-
par a ambiguidade de seu ser, mas ao contrário, aceitar realizá-la: ele só se 
encontra na medida em que consente permanecer a distância de si mesmo. 
Quando o homem se distancia de si mesmo, ele passa a olhar para outro que 
existe dentro si mesmo, e para o mundo ao seu redor, às vezes é necessário 
tomar distância de nós mesmos para sermos verdadeiros conosco. Trazer 
à tona nossa consciência e verdadeira condição de existência, perceber os 
labirintos e abismos da alma humana. Isto por vezes significa assumir o 
fracasso humano, a falta de ser, mas também significa o reencontro con-
sigo mesmo, que para além de um caminho de superação, coloca-o num 
caminho de conversão.
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